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El	 objetivo	de	 la	 tesis	 es	 investigar	 sobre	 la	 relación	 entre	 identidad,	 alteridad	y	
alteración	 entre	 grupos	 indígenas	 de	 la	 familia	 lingüística	 Tukano	 que	 se	 han	
desplazado	desde	la	Tierra	Indígena	del	Alto	Río	Negro,	Noroeste	Amazónico,	hacia	
Manaos,	 capital	 del	 Amazonas.	 La	 meta	 es	 hacer	 un	 estudio	 a	 partir	 de	 la	
sociocosmología	nativa	–	su	organización	social	y	su	cultura	–,	buscando,	a	través	
de	 la	 teoría	 del	 parentesco	 y	 de	 la	mitología,	 categorías	 de	 inteligibilidad	de	 sus	
relaciones	 de	 socialidad	 interna	 e,	 principalmente,	 su	 relación	 con	 el	 Otro,	
específicamente	 los	 blancos	 y	 la	 civilización.	 A	 partir	 de	 extensa	 etnografía,	
combinada	 con	 conceptos	 teóricos	 básicos,	 como	 consanguinidad	 y	 afinidad	
potencial,	 perspectivismo	 y	 multinaturalismo,	 y	 más	 reciente	 la	 noción	 de	
canibalismo	metafísico,	 esperamos	 poder	 comprender	 las	 nociones	 indígenas	 de	
alteración	 o	 transformación	 sociocultural,	 en	 relación	 con	 sus	 categorías	 de	
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La	 presente	 tesis	 es	 un	 trabajo	 sobre	 antropología	 fundamental.	 La	
investigación	 versa	 sobre	 cuestiones	 primordiales	 de	 la	 antropología:	 la	
búsqueda	 no	 de	 una	 interpretación	 del	 otro,	 sino	 de	 una	 interpretación	 de	 la	
interpretación	 que	 el	 otro	 hace	 de	 sí	mismo	 y	 del	mundo,	 así	 como	 de	 temas	
básicos	 de	 la	 variación	 sociocultural	 nativa,	 enfocando	 la	 dinámica	
transformacional	de	colectivos	indígenas	a	partir	de	categorías	analíticas	básicas	
para	esos	grupos.	Dichas	categorías	van	a	girar	en	torno	a	lo	que	se	ha	expuesto	
en	 el	 título	 del	 trabajo,	 que	 son	 la	 identidad,	 alteridad	 y	 alteración1	entre	
indígenas	 del	 Alto	 Río	 Negro,	 en	 Manaus.	 El	 objetivo	 general	 de	 nuestra	
investigación	 es	 indagar	 en	 las	 transformaciones	 por	 las	 cuales	 han	 pasado	 y	
siguen	 pasando	 los	 grupos	 indígenas	 del	 Alto	 Río	 Negro	 en	 la	 modernidad,	
específicamente	 en	 Manaus,	 lugar	 de	 migración	 de	 esos	 colectivos.	





                                                
1	Es	importante	explorar	la	fuerte,	y	al	mismo	tiempo	tenue,	ligación	que	existe	entre	esos	
tres	 ejes	 de	 la	 relación.	 En	 la	 etnografía,	 observé	 que	 el	 uno	 no	 existe	 sin	 el	 otro.	 Esa	






geográficos,	 así	 como	algunos	 trabajos	 sobre	 indígenas	en	Manaus.	A	partir	de	
aquí,	 mi	 deseo	 es	 proponer	 un	 nuevo	 enfoque	 etnográfico	 y	 teórico	 -del	 que	
hablaré	 más	 adelante-	 para	 el	 estudio	 de	 los	 indígenas	 de	 Manaus,	 o	 de	 las	
Tierras	 Bajas	 de	 América	 del	 Sur	 como	 se	 les	 denomina	 a	 los	 indígenas	 de	 la	
Amazonía.	De	este	modo,	pienso,	se	abriría	de	forma	inevitable	un	camino	para	
la	 renovación	 de	 la	 antropología	 indígena	 actual.	 Esto	 incidiría,	 además,	 en	 la	
visión	que	de	ellos	tienen	otros	grupos	como	los	que	ocupan	espacios	políticos,	
derivando,	 tal	 vez,	 en	 una	 diferente	 –y	 más	 positiva-	 toma	 de	 decisiones	 en	
distintos	 ámbitos	 sociopolíticos	 a	 raíz	 de	 la	 información	 sustraída	 en	 este	
estudio.			
Una	 cuestión	 básica	 que	 propone	 este	 trabajo,	 no	 como	 objetivo	 a	 ser	
buscado,	 sino	 como	 elemento	 conductor,	 es	 cómo	 piensan	 los	 indígenas.	 Un	
aspecto	que	podría	problematizarse	a	partir	de	las	siguientes	preguntas:	¿Cuáles	
son	sus	puntos	de	vista	sobre	los	conceptos	propuestos	anteriormente	sobre	el	
proceso	 de	migración?	 Y,	 finalmente,	 ¿Cómo	 ven	 las	 transformaciones	 por	 las	
que	 han	 pasado,	 típicas	 de	 su	 cultura,	 pero	 también	 aceleradas	 o	 llevadas	 al	
extremo	 por	 la	 vida	 en	 la	 ciudad?	 Conceptos	 entrelazados	 que	 se	 presentan,	
como	veremos,	en	forma	de	relación	metafísica.	
La	 identidad,	 un	 elemento	 fundamental,	 se	 presenta	 en	 la	 sociología	
indígena	 de	 forma	 relacional.	 Es	 decir,	 no	 es	 la	 identidad	 lo	 que	 define	 las	
relaciones,	 sino	 que	 es	 la	 relación	 entre	 los	 indígenas	 y	 los	 demás	 seres	 del	
cosmos	 (incluso	 los	 blancos)	 lo	 que	 define	 los	 parámetros	 identitarios.	 La	
identidad	aparece	aquí	como	una	forma	de	relación	generada	por	las	relaciones	
de	parentesco	y	por	 la	dinámica	 cultural.	 Sin	embargo,	 la	 forma	prototípica	de	
relación	es	la	alteridad,	pero	no	vista	como	categoría	analítica	de	quien	es	el	“yo”	
 11 
y	 el	 “otro”,	 sino	 como	 relación	 potencial	 con	 el	Otro2.	 Solo	 existe	 el	 “yo”	 y	 el	
“otro”	porque	existe	la	potencialidad	de	que	existan	los	individuos,	la	presencia	
virtual	de	Otro.		
Es	cierto	que,	 si	buscamos	nociones	de	alteridad	entre	 los	 indígenas	del	








ha	 destacado	 Darcy	 Ribeiro	 (1996),	 los	 indígenas	 del	 Alto	 Río	 Negro	 se	




la	 ciudad,	 que	 constituye	 el	 campo	 de	 estudio	 de	 este	 trabajo,	 pasan	 por	 un	
                                                
2	Según	Viveiros	de	Castro	(2002a,	pg.	5):	“Outrem	é	a	expressão	de	um	mundo	possível.	Um	
possível	que	existe	 realmente,	mas	que	não	existe	atualmente	 fora	de	 sua	expressão	em	
outrem.	 O	 possível	 exprimido	 está	 envolvido	 ou	 implicado	 no	 exprimente	 (que	 lhe	
permanece	entretanto	heterogêneo),	e	se	acha	efetuado	na	linguagem	ou	no	signo,	que	é	a	




originariamente	 exteriores	 aos	 termos,	 porque	 os	 termos	 são	 interiores	 às	 relações.	 Há	
vários	sujeitos	porque	há	outrem,	e	não	o	contrário”.	
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proceso	 de	 reantropologización	 de	 sus	 nociones	 socioculturales	 en	 vez	 de	
volverse	“civilizados”.	
Los	 indígenas	migran	a	Manaus	en	dirección	al	 “mundo	de	 los	blancos”.	
¿Se	 estarían	 volviendo	 blancos	 por	 eso?	 A	 lo	mejor	 sí,	 si	 hacemos	 una	 lectura	





indígena”,	 “volverse	 civilizado”,	 entre	 otros	 términos.	 El	 indígena	 sigue	 siendo	
indígena	aunque	“introyecte”	(término	psicoanalítico3)	la	civilización	y	presente	




1998.	 Está	 ocupada	 por	 grupos	 indígenas	 pertenecientes	 a	 tres	 familias	
lingüísticas:	 el	 Aruak,	 el	 Tukano	 y	 el	 Maku.	 Los	 grupos	 Tukano	 son	 los	 más	
numerosos:	tuyuka,	tukano,	kubeo,	desana,	uanana,	pira-tapuya,	bará,	barasana,	
                                                
3	“Processo	 evidenciado	 pela	 investigação	 analítica.	 O	 sujeito	 faz	 passar,	 de	 um	 modo	
fantasístico,	 de	 ‘fora’	 para	 ‘dentro’,	 objetos	 e	 qualidades	 inerentes	 a	 esses	 objetos.	 A	
introjeção	aproxima-se	da	 incorporação,	que	constitui	o	seu	protótipo	corporal,	mas	não	
implica	 necessariamente	 uma	 referencia	 ao	 limite	 corporal...	 Está	 estreitamente	
relacionada	com	a	identificação”.	LAPLANCHE,	Jean.	(1992)	Vocabulário	da	Psicanálise.	
São	Paulo:	Martins	Fontes.	
4	Tiene	 una	 superficie	 de	 siete	 millones,	 novecientos	 noventa	 y	 nueve	 mil,	 trescientos	
ochenta	 y	 una	 hectáreas,	 dieciséis	 acres	 y	 ochenta	 y	 tres	 centiáreas	 y	 perímetro	 de	 un	
millón,	 novecientos	 cinco	mil,	 novecientos	 sesenta	metros	 y	 sesenta	 y	 tres	 centímetros,	
ubicada	en	los	Municipios	de	São	Gabriel	da	Cachoeira	y	Japurá,	Estado	de	Amazonas.	
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makuna,	 tatuyo,	 taiwano,	 karapanã,	 siriano,	 yuruti,	 miriti-tapuya,	 arapaso,	
letuama,	pisá-mira	y	tanimuka.	Dichos	grupos	habitan	la	bacía	de	los	ríos	Uaupés	




Los	 tarianos,	 que	habitan	principalmente	 el	 distrito	 de	 Iauaretê,	 son	un	
grupo	 Aruak	 que,	 en	 épocas	 anteriores,	 han	 migrado	 del	 río	 Içana	 al	 Uaupés.	
Actualmente,	 la	mayoría	 habla	 el	 tukano,	 su	 lengua	 principal.	 Su	 presencia	 en	
Iauaretê	es	aparente,	constituyendo	mayoría	en	gran	parte	de	las	comunidades	
cercanas	 y	 barrios	 de	 la	 ciudad.	 Pese	 a	 ser	 un	 grupo	Aruak,	 serán	 tratados	 en	






en	 el	 año	 2007	 y	 tres	meses	 en	 2010	 -,	 y	 otros	 situados	 en	Manaus	 -	 algunos	
meses	en	los	años	2004	y	2005,	dos	meses	en	2007	y	desde	marzo	de	2013	hasta	
julio	de	2015.	No	es	mi	intención	hacer	una	diferenciación	del	tipo	de	indígenas	
de	allí	e	 indígenas	de	aquí,	 puesto	que	 creo	que	 tal	 diferencia,	 a	 pesar	de	 estar	
imaginada	y	priorizada	en	algunas	investigaciones,	no	existe	como	tal.	Tampoco	
trabajaré	 con	 la	 antítesis	 campo-ciudad,	 pese	 a	 que	 cada	 uno	 posee	 sus	
especificidades,	particularidades	que	no	influyen	en	las	cuestiones	que		propone	
esta	 tesis.	 Se	 trabajará	Manaus	 como	un	espacio	que	 forma	parte	del	 universo	
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indígena	 y	 cuyas	 categorías	 analíticas	 se	 pueden	 aplicar	 a	 los	 dos	 escenarios:	
ciudad	y	campo.		
El	presunto	mundo	de	 los	blancos,	 como	he	mencionado	anteriormente,	





Por	 lo	 tanto,	 el	 eje	 central	 de	 la	 tesis	 será,	 específicamente,	 la	
transformación	 indígena	 de	 la	 familia	 lingüística	 Tukano	 y	 los	 tarianos	 que,	
como	 hemos	 dicho,	 originariamente	 eran	 de	 la	 familia	 lingüística	 Aruak,	 pero	
que	han	 incorporado	 la	 lengua	 tukana	 a	 causa	del	 intenso	 contacto	 y	 alianzas,	
inclusive	 matrimoniales,	 con	 los	 tukanos.	 Veremos	 que	 resulta	 necesaria	 la	
exploración	 de	 una	 serie	 de	 conceptos	 nativos,	 aliados	 a	 conceptos	 de	 una	
antropología	 que	 busca,	 además,	 el	 punto	 de	 vista	 del	otro	 sobre	 sí	mismo;	 es	
decir,	una	 interpretación	de	 la	 interpretación.	Para	ello,	utilizaremos	una	 serie	
de	conjuntos	conceptuales	de	 la	antropología/etnología	que	dialoguen	con	una	















perspectiva	 de	 Eduardo	 Viveiros	 de	 Castro,	 dando	 especial	 atención	 a	 los	
conceptos	 de	 afinidad	 potencial	 -como	 agente	 exterior	 que	 construye	 la	
socialidad	 inmanente	 a	 los	 grupos	 Tukano	 -,	 y	 aprehensión	 ontológica,	 noción	
que	 culmina	 en	 aquello	 que	 Viveiros	 de	 Castro	 (2015)	 vino	 a	 llamar	 de	
“metafísica	 caníbal”,	 punto	 clave	 del	 conjunto	 interpretativo	 que	 utilizaremos	









de	 la	 sociocosmología	 nativa,	 principalmente	 (hablando	 de	 parentesco)	 las	 de	
consanguinidad	 y	 afinidad	 potencial;	 las	 implicaciones	 de	 los	 conceptos	 de	







indígena,	 o	 filosofía	 indígena,	 como	 algunos	 prefieren	 decir.	 He	 elegido	 el	
conjunto	de	trabajos	elaborados	por	el	etnólogo	Eduardo	Viveiros	de	Castro	no	
sólo	 por	 pertinencia,	 también	 por	 afinidad	 intelectual	 ,	 esperando	 que	 el	
presente	 capítulo	 sea	 un	 hilo	 conductor	 de	 las	 cuestiones	 que	 trataremos	 a	 lo	
largo	del	trabajo.	Utilizaré	como	base	para	su	discusión	algunos	de	los	textos	de	
dicho	 autor,	 elegidos	 a	 propósito	 por	 relación	 contextual	 y	 teórica;	 en	 ellos	 se	
resume	 de	 manera	 clara	 y	 objetiva	 el	 concepto	 de	 “canibalismo	 metafísico”,	
noción	 que	 será	 fundamental	 para	 el	 desarrollo	 de	 nuestra	 línea	 de	
investigación.	 Me	 iré	 refiriendo	 a	 los	 escritos	 del	 autor	 en	 orden	 cronológico	
para	una	mejor	comprensión	de	su	pensamiento.	
En	un	artículo	de	1993,	el	autor	 realiza	una	reflexión	sobre	 la	etnología	






de	estudio	 (los	grupos	de	 la	 familia	 lingüística	Tukano),	que	constituye	en	una	
terminología	de	dos	 secciones,	 alianzas	 simétricas.	Recordando	que	 los	 grupos	
Tukano	son	patrilineales,	lingüísticamente	exogámicos	y	la	forma	de	alianza	(en	
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este	 caso,	 los	matrimonios)	 es	 simétrica,	 preferencialmente	 con	 uniones	 entre	
primos	cruzados	entre	grupos	afines	(y	que	formen	parte	de	la	misma	jerarquía).		
Como	dice	el	autor:	“‘Dravidiano’	é	um	rótulo	que	não	pertence	à	tradição	
tipológica	 americana,	mas	 à	 teoria	 de	 Louis	 Dumont	 da	 aliança	 de	 casamento,	
onde	 possui	 um	 conteúdo	 sociológico	 preciso:	 os	 sistemas	 terminológicos	 da	
India	 do	 Sul,	 expressão	mais	 pura	 e	 simples	 da	 troca	 restrita,	 são	 os	 sistemas	
elementares	por	excelência”.	Sin	embargo,	una	serie	de	etnografias	citadas	por	el	
autor,	 como	 la	 de	 Maybury-Lewis,	 Basso,	 Overing	 Kaplan	 y,	 por	 fin,	 Rivière,	
indican	 para	 el	 sistema	 de	 parentesco	 de	 la	 Amazonía	 como	 muy	 cercano	 al	
indiano.	E,	inclusive,	es	Rivière,	citado	por	el	autor,	quien	sugiere	que	“a	aliança	
simétrica	 expressa	 nas	 terminologias	 dravidianas	 é	 um	 invariante	 amazônico”	
(1993,	pg.	150).	
Lo	que	define	la	estructura	de	parentesco	amazónico	son	los	fundamentos	
de	 la	 teoría	de	 la	alianza,	cuya	 forma	elemental	es	el	matrimonio	entre	primos	
cruzados.	 En	 la	 unión	 entre	 clanes	 de	 los	 grupos	 tukanos,	 el	 matrimonio	
generalmente	 se	 realiza	entre	dos	grupos	 jerárquicamente	afines.	Por	ejemplo,	
los	 clanes	posen	una	 jerarquía	que	 se	define	 a	partir	 de	 la	 historia	mitológica,	
que	ubica	a	los	indígenas	como	hermanos	mayores	o	menores.		
En	 mi	 trabajo	 de	 campo	 con	 un	 clan	 tukano,	 que	 ocupa	 la	 posición	 5	
(entre	más	o	menos	15	clanes)	en	la	escala	jerárquica,	la	unión	ideal	es	con	otro	
de	clan	de	otra	etnia	que	ocupe	la	misma	escala	jerárquica.	Todavía,	a	modo	de	







mujer	 desano	 (que	 está	 casada	 con	 el	 marido	 tukano)	 se	 case	 con	 la	 hija	 del	
hombre	tukano,	casado	con	la	mujer	desano	y	viceversa.	Alianza	simétrica,	pues,	







en	 día,	 es	 común	 encontrar	 alianzas	 entre	 clanes	 que	 no	 son	 jerárquicamente	
semejantes,	o	inclusive	matrimonios	endogámicos,	donde	un	hombre	tukano	se	
casa	con	una	mujer	tukana	de	otro	clan,	desactualizando	la	alianza	simétrica.	Y	
más	 que	 eso,	 no	 podemos	 dejar	 a	 parte	 la	 alianza	 entre	 hombres	 tukano	 y	
mujeres	 blancas,	 y	 entre	mujeres	 tukano	 con	hombres	blancos.	 En	 este	 último	
caso,	estamos	hablando	de	alianzas	con	afines	en	potencial,	que	están	fuera	del	
grupo	indígena.	
Además	 del	 proceso	 de	 alianza,	 que	 genera	 la	 consanguinidad	 (proceso	
construido,	no	dado),	está	la	afinidad	(que	se	da),	que	envuelve	a	otros	grupos	y	
a	 otros	 seres	 del	 cosmos,	 como	 animales,	 plantas,	 espíritus,	 enemigos	 e,	
inclusive,	el	blanco.	“[...]	a	afinidade	surge	como	o	nexo	crítico	do	sistema	social,	
submetida	 a	uma	 complexa	dialética	de	 repetição/diversificação,	 e	 a	 toda	uma	









	 É	 exatamente	 porque	 a	 aliança	 simétrica	 não	 funciona	 segundo	
uma	 fórmula	 global,	 na	 Amazônia,	 que	 os	 limites	 do	 parentesco	 se	
traduzem	 numa	 limitação	 do	 foco	 sobre	 o	 parentesco	 no	 dar	 conta	 das	
propriedades	globais	dos	sistemas	da	região.	Os	 limites	da	aliança	como	
princípio	 de	 organização	 coletiva	 são,	 em	 larga	 medida,	 os	 limites	 do	
grupo	local	(aldeia	ou	‘nexo	endógamo’);	mais	além	deste	nível,	a	aliança	
é	essencialmente	um	substrato	 indutivo	para	a	 implantação	de	circuitos	
de	 troca	 de	 outra	 natureza:	 cerimoniais,	 guerreiros,	 funerários,	
‘metafísicos’,	 a	 funcionar	 como	 outros	 tantos	 princípios	 sociológicos.	 A	
sociologia	 da	 Amazônia	 não	 pode	 limitar-se	 a	 uma	 sociologia	 do	
parentesco	 (ou	 à	 sua	 mera	 ‘sublimação’	 cosmológica)	 porque	 o	
parentesco	é	 limitado	e	 limitante	ali.	 (Viveiros	de	Castro,	 Idem,	pg.	158)
		
En	ese	punto,	es	importante	subrayar	que	más	allá	de	la	alianza,	tenemos	
la	 relación	 (o	 contrariedad)	 entre	 consanguinidad	 y	 afinidad.	 Dentro	 de	 un	
sistema	 concéntrico,	 donde	 los	 más	 cercanos	 son	 consanguíneos	 y	 los	 más	
alejados	son	afines,	podríamos	decir	que	el	primero	está	para	el	alejado,	como	la	







actualizada	 por	 la	 afinidad	 potencial,	 que	 gestiona	 la	 sociología	 grupal.	 La	
consanguinidad	 está	 dominada	 por	 la	 afinidad,	 pues	 esta	 puede	 incluir	 toda	
sociedad,	 que	 se	 transforman	 en	 potenciales	 afines.	 Todos	 los	 que	 no	 son	
cognados	pueden	ser	afinizados.		 	
La	 afinidad	 potencial,	 principalmente	 relativa	 a	 los	 que	 están	 fuera	 del	
círculo,	se	actualiza	como	una	apertura	al	otro.	Y	aquí,	además	de	los	enemigos,	
como	 ha	mencionado	 el	 autor,	 pienso	 que	 están	 los	 blancos.	 Los	 blancos	 y	 su	
cultura	pueden	ser	afinizados,	incorporados,	asimilados.		
El	parentesco	como	un	todo	se	ve	englobado	por	la	afinidad,	subordinado	




específicamente	 los	 Tukano,	 acojan	 al	 blanco	 de	 forma	 abierta;	 una	 forma	 de	
depredación	 metafísica,	 incorporación	 de	 la	 cultura,	 para	 ellos,	 donde	 se	
                                                
5	El	cognatismo	es	la	filiación;	grupo	de	descendencia	dentro	del	sistema	de	parentesco.	En	
general,	 utilizado	para	 referirse	 a	 la	 afiliación	entre	 el	progenitor	 y	 la	progenitora	y	 sus	
hijos.	 En	 el	 caso	 citado,	 se	 trata	 de	 una	 afiliación	 virtual,	 que	 puede	 llegar	 a	 volverse	




encuentra	 el	 misterio.	 “A	 linha	 de	 demarcação	 separaria	 em	 nosso	 caso	 a	
cosanguinidade	e	a	aliança,	de	um	lado,	e	a	afinidade	potencial,	do	outro.	É	esta	
que	recolhe	em	si	os	valores	da	troca,	mas	de	uma	troca	que	deve	ser	repensada	
em	 termos	 especificamente	 amazônicos,	 isto	 é,	 não-contratuais	 e	 não-
substancialistas:	 como	 predação	 ontológica	 englobante,	 e	 determinação	 última	
pela	exterioridade”	(Idem,	pg.	192).	
En	 todo	 este	 capítulo	 hemos	 estado	 hablando	 sobre	 el	 concepto	 de	
afinidad	 potencial	 y	 la	 implicación	 de	 la	 incorporación	 de	 la	 alteridad	 para	 la	
construcción	de	la	socialidad	en	el	universo	indígena,	proceso	que	comúnmente	
llamamos	 de	 alteración.	 Lejos	 de	 procurar	 hacer	 una	 reseña	 bibliográfica	 del	






Estoy	 plenamente	 convencido	 de	 que	 el	 proceso	 de	 aprehensión	 o	
depredación	 ontológica,	 de	 incorporación	 de	 la	 alteridad,	 etc.,	 constituye	 el	
punto	 principal	 en	 la	 dinámica	 de	 la	 alteración	 de	 los	 grupos	 indígenas.	 El	
término	 Canibalismo	Metafísico,	 a	 pesar	 de	 ser	 fuerte,	 recoloca	 los	 conceptos	
anteriormente	mencionados	 en	 su	 debido	 lugar.	 El	 canibalismo	no	 es	 efectivo,	
actual,	real.	Hasta	donde	sé,	los	Tukano	del	Alto	Río	Negro	no	comen	a	personas,	
sino	 que	 incorporan	 las	 personas	 de	 una	 forma	 metafísica.	 El	 término	 es,	
además,	apropiado,	puesto	que	conlleva	una	verdadera	depredación	ontológica;	









Hemos	 visto	 hasta	 ahora	 que	 aquello	 que	 llamamos	 sociocosmología,	 la	
estructura/organización	social	y	la	cosmología/cultura	de	los	indígenas	del	Alto	
Río	 Negro,	 posee	 una	 compleja	 formación.	 La	 ontología	 nativa	 tiene	 un	
movimiento	centrípeto,	que	influye	tanto	en	su	sistema	de	parentesco	como	en	
su	 cultura	 -	 designada	 aquí	 como	 la	 forma	 de	 ver	 y	 organizar	 el	 mundo,	 en	
términos	 simbólicos.	 La	 afinidad	 potencial	 desempeña	 un	 papel	 fundamental	
para	los	lazos	de	consanguinidad,	alianza	y	filiación.	Y	la	cosmología	-	que	es	la	
historia	de	los	grupos	-	está	llena	de	narrativas	sobre	los	demás	seres	del	cosmos	
que	 han	 participado	 o	 participan	 en	 la	 composición	 de	 ese	 sistema	 cultural	
dinámico	y	abierto,	siempre	en	movimiento.	




sobre	esa	 relación	del	 “yo”	y	del	 “otro”	 a	partir	de	narrativas	mítico-históricas	
que	 nos	 cuentan	 sobre	 las	 múltiples	 naturalezas	 de	 la	 interacción	 de	 los	
indígenas	con	la	alteridad.	El	abordaje	de	este	tema	se	justifica	por	la	necesidad,	




de	 las	 culturas	 amerindias.	 Es	 a	 partir	 de	 la	 cosmología	 que	 entendemos	 su	
historia,	contada	a	partir	de	sus	términos	-	la	narrativa	mitológica-;	es	a	partir	de	
esa	historia	que	elaboramos	una	serie	de	relaciones	entre	 los	 indígenas	y	ellos	
mismos,	 sus	 criadores	 y	 sus	 antepasados,	 personajes	 importantes	 en	 la	
formación	 de	 grupos	 étnicos	 o	 de	 clanes,	 principalmente	 sobre	 la	 dinámica	
transformacional	 de	 esa	 cultura.	 	 “Rather	 than	 being	mutually	 exclusive,	myth	
and	 history	 coexist	 as	 complementary	 modes	 of	 historical	 consciousness,	
expressed	 in	 diferente	 narrative	 genres	 and	 relevant	 to	 different	 contexts	 and	
issues”	(High-Jones,	S.	1988,	pg.	138).	El	mito,	así	como	el	proceso	de	parentesco,	
son,	y	constituyen	al	mismo	tiempo,	historia	para	los	grupos	Tukano.6	
Este	 capítulo	 surgió	 a	 raíz	 de	 un	 manifiesto	 deseo,	 por	 parte	 de	 los	
indígenas	 –tukanos	 principalmente-	 que	 participaron	 de	 la	 investigación,	 de	
explicar,	o	más	bien	contar,	su	relación	con	el	hombre	blanco.	Que,	según	ellos,	
los	 blancos	 ya	 habían	 sido	 previstos,	 antes,	 incluso,	 de	 su	 llegada;	 que	 los	
hombres	 blancos,	 además,	 vinieron	 a	 traer	 abundantes	 transformaciones	 -	
muchas	veces	bruscas	y	violentas	-;	y	que	ya	estaban	estampados	allí	donde	está	
el	 límite	 entre	 la	 narrativa	 mitológica	 y	 el	 exterior	 del	 sistema	 concéntrico	
parentesco.	
                                                
6	Gow	(1991)	llegó	a	conclusiones	semejantes,	enfatizando	que	los	grupos	estudiados	por	
él	 tienen,	 en	 el	 parentesco	 y	 en	 la	 mitología,	 un	 proceso	 histórico	 típico.	 Las	




Esta	 insistencia	 se	 reflejaba	 en	 recontar	 mitos	 de	 la	 creación	 de	 la	
humanidad,	donde	el	blanco	se	hallaba	incluido,	además	de	otras	narrativas	que	
persistían	 en	 decir	 que	 varias	 categorías	 de	 blancos,	 como	 el	 misionero,	 el	
guerrero,	 el	 comerciante,	 etc,	 ya	 existían	 en	 la	 imaginación	 conceptual	 de	 los	
grupos	de	la	región.	Los	tukanos	fueron	incisivos	en	decir	que	ya	se	esperaba	al	
blanco	que	surgió,	o	sea,	que	ya	se	sabía	que	él	llegaría	y	que	traería	consigo	un	
nuevo	 mundo,	 capaz	 de	 transformar	 radicalmente	 la	 sociedad	 y	 la	 cultura	
indígenas.	Para	decirlo	mejor,	no	es	que	se	 supiera	que	el	blanco	simplemente	
llegaría,	 sino	 que	 él	 volvería	 al	 espacio	 donde	 vivían	 los	 indígenas,	 el	 Alto	 Río	









de	 guardar	 estrecha	 relación	 con	 lo	 que	 me	 contaban	 los	 indígenas,	 venía	
precedida	de	una	pertinente	interpretación	sobre	la	presencia	de	los	blancos	en	
la	historia	indígena7.	
                                                








in	addition	 to	one	global	history	of	 tribal	peoples	 in	 the	world	 there	
are	 also	many	 tribal	 peoples'	 histories	 of	 their	worlds.	 To	 recognize	
and	return	this	other	kind	of	ethnohistory	is	no	mere	patronizing	act	






Además	de	 la	historia	global	 sobre	 los	 indígenas,	hay	mucha	historia	de	
los	 indígenas	 sobre	 sus	mundos.	Historia	no	 solo	del	pasado,	 sino	una	historia	
que	está	siendo	realizada	en	este	exacto	momento	por	los	propios	indígenas.		
La	 función	de	 los	antropólogos	en	 la	actualidad	es,	entre	otras	 tantas,	 la	
de	presentar	la	historia	de	los	indígenas	según	sus	propios	términos.	No	puedo	
dejar	de	pensar	sobre	muchas	narrativas	etno-históricas,	hechas	por	misioneros,	
desde	el	 siglo	XVI,	que	presentaban	al	nativo	a	partir	de	 su	punto	de	vista	 (de	
misioneros)	y,	por	lo	tanto,	de	la	religión	y	del	imaginario	occidental	de	la	época.	
El	 antropólogo,	 por	 otro	 lado,	 no	 pretende	 ir	 contra	 de	 la	 historia	 de	 los	
indígenas	 según	 sus	 propios	 términos	 (aunque	 estos	 términos	 existan,	
justamente	 en	 los	 conceptos	 utilizados	 para	 que	 se	 realice	 un	 diálogo	 de	
prácticas	de	sentido);	va	a	escribir	o	presentar	la	historia	indígena	a	partir	de	su	






ya	hemos	dicho,	 una	 interpretación	de	 la	 interpretación	que	hace	 el	otro	 de	 sí	
mismo.	





trata	 al	 blanco	 de	 forma	 más	 genérica,	 de	 la	 misma	 forma	 que	 se	 trata	 al	
indígena.	 Entonces,	 indígenas	 y	 blancos,	 en	 la	 narrativa	mitológica,	 se	 oponen,	
pero	 también	 se	encuentran,	 a	partir	de	 categorías	genéricas	de	 formas	de	 ser	
diferentes.		
Categorías	 genéricas	 constituyen,	 por	 ejemplo,	 el	 hecho	 de	 decir	 que	 los	
blancos	eran	bélicos	y	los	indígenas	más	pacíficos:	aquéllos	hacen	la	guerra	y	estos	
eligieron	la	vida	en	la	naturaleza	de	la	selva,	en	consonancia	con	la	ecología	local.	
Sin	 embargo,	 esas	 son	 conclusiones	 sacadas	 de	 una	 narrativa	 mitológica,	 ya	
presentada	 en	 otras	 monografías,	 pero	 que	 me	 ha	 sido	 contada	 en	 Manaus	 por	
indígenas	 tukanos.	 En	 ese	 mito	 existe	 una	 explicación	 del	 surgimiento	 de	 la	
humanidad,	del	surgimiento	de	las	tres	razas:	el	indígena,	el	blanco	y	el	negro.	
Presento	 una	 versión	 reducida	 de	 esa	 narrativa,	 común	 a	muchos	 grupos	




	 Nós	 viemos	 das	 águas,	 do	 mar	 como	 vocês	 brancos	 dizem.	
Quando	o	 criador	 chegou	no	Lago	de	Leite8,	 ele	 trazia	na	barriga	de	
uma	 grande	 Anaconda	 as	 humanidades.	 Ele	 pediu	 que	 todos	 se	
banhassem	no	Lago.	Os	primeiros	a	entrar	foram	os	brancos,	que	por	
isso	 saíram	 de	 lá	 bem	 limpos	 e	 com	 o	 corpo	 branco.	 Os	 segundos	
foram	os	negros,	que	se	banharam	com	toda	a	sujeira	dos	brancos,	e	
por	 isso	 ficaram	 com	 a	 pele	 escura.	 Os	 índios	 tiveram	 medo	 de	
mergulhar	 no	 Lago,	 e	 só	 encostaram	 as	 palmas	 das	mãos	 e	 a	 planta	
dos	 pés,	 por	 isso	 nossas	 palmas	 são	 brancas	 e	 as	 plantas	 dos	 pés	
também.	Como	os	 índios	não	se	banharam	no	Lago	de	Leite,	eles	são	
inferiores	aos	brancos,	que	são	corajosos	e	destemidos	e	que	pularam	
primeiro.	 Depois,	 o	 criador	 colocou	 à	 disposição	 uma	 série	 de	
instrumentos	 e	 utensílios.	 Havia	 arco	 e	 flechas,	 bancos	 de	 madeira,	
cestas	de	palha,	enfeites	rituais,	panelas	de	aço,	facas,	armas	de	fogo...	
Os	 brancos	 escolheram	 logo	 os	 bens	 que	 vocês	 hoje	 chamam	 de	
industrializados:	 as	 panelas	 de	 aço,	 as	 facas	 e	 as	 armas	 de	 fogo.	 Os	
índios	 escolheram	 o	 arco	 e	 as	 flechas,	 os	 bancos	 de	 madeira	 e	 as	
cestas,	 e	 os	 enfeites,	 e	 isso	 foi	 errado	 porque	 deixou	 que	 os	 índios	
ficassem	fracos,	mais	 fracos	que	os	brancos.	Foi	uma	escolha	ruim,	e	
por	isso	o	branco	foi	superior	aos	índios	mais	uma	vez.	Depois	disso,	o	
branco	 foi	 de	 volta	 pro	 Leste,	 onde	 foi	 fazer	 guerra,	 conquistando	
territórios.	 Por	 isso	 ele	 é	 chamado	de	pekasã,	 que	 significa	 gente	do	
fogo.	 Os	 negros	 fugiram	 com	 os	 brancos,	 mas	 não	 tinham	 nada	 e	
depois	 foram	 escravos	 dos	 brancos	 por	 muito	 tempo.	 Os	 índios	
                                                
8	Lugar	hoy	identificado	por	los	indígenas	como	la	bahía	de	Guanabara,	en	Río	de	Janeiro.	
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voltaram	 pra	 barriga	 da	 grande	 Anaconda	 e	 vieram	 em	 direção	 ao	
Oeste,	e	foram	sendo	deixados,	cada	grupo	por	vez,	nas	terras	do	Alto	






propia	 historia,	 que	 se	 han	 equivocado	 al	 no	 bañarse	 y	 al	 elegir	 los	 artículos	







Indígenas,	 blancos	 y	 negros	 posen	 un	 origen	 común,	 según	 la	mitología	
tukano.	No	obstante,	se	han	separado	a	partir	de	elecciones	hechas	en	el	acto	de	
la	 creación	de	 la	humanidad.	Todos	han	venido	 juntos	en	el	 vientre	de	 la	 gran	
Anaconda,	o	gran	culebra	(en	la	traducción	del	tukano	al	portugués,	también	se	
puede	 sugerir	 que	 la	 gran	 culebra	 puede	 ser	 interpretada	 como	 una	 canoa,	 la	





que	 ha	 salido	 con	 la	 suciedad	 de	 los	 blancos	 y	 ha	 sido	 esclavizado	 por	 este.	
Categorías	genéricas	que	hablan	de	un	origen	común,	pero	de	caminos	diferentes	
tomados	por	ellos.		
El	 tema	 de	 la	 inferioridad	 de	 los	 indígenas	 puede	 ser	 explicado	 por	 la	
propia	 cuestión	del	 contacto.	 En	 la	 forma	 como	han	 sido	 conquistados	 por	 los	
blancos,	 siendo	 ellos	 invasores,	 colonos,	 comerciantes,	 misioneros	 y	 así	
sucesivamente.	Todos	siempre	han	querido	 imponer	algo	a	 los	 indígenas	y	esa	
imposición	ha	acarreado	profundas	transformaciones	socioculturales.	
El	blanco,	en	su	superioridad,	tenía	el	poder	de	conquistar	territorios,	con	









Huyo	 de	 la	 noción	 de	 análisis,	 pues	 no	me	 he	 puesto	 en	 la	 posición	 de	
analista	 de	 la	 cultura	 indígena	 de	 los	 Tukano,	 mucho	 menos	 de	 su	 situación	
práctica	y	conceptual	en	la	ciudad.	Lo	que	establecí,	como	en	todo	el	trabajo	de	
campo	antropológico,	 fue	una	relación	entre	mi	cultura	occidental	y	su	cultura.	




eminente	 antropólogo	 y	 autor	 de	 A	 Invenção	 da	 Cultura.	 Sus	 observaciones	









posterior	 comprensión	 de	 todo	 aquello	 que	me	 interesaba	 estudiar.	 De	 cierto	
modo,	al	contarle	sobre	mi	investigación,	Wagner	me	guió,	transmitiéndome	su	
experiencia	 personal	 como	 investigador	 e	 insistiendo	 en	 la	 cuestión	 de	 la	
relación.	 Destacó	 que	 todo	 se	 resumía	 a	 la	 relación	 que	 se	 establecía	 con	 los	
indígenas	y	que	yo	debería	 implicarme	en	esa	 relación	de	 la	misma	 forma	que	
ellos	lo	hacían,	puesto	que	estábamos	estudiando	el	uno	al	otro.	











entre	 tais	 entidades,	 não	 há	 outra	 maneira	 senão	 conhecer	 ambas	
simultaneamente,	apreender	o	caráter	relativo	de	sua	cultura	mediante	a	
formulação	 concreta	 de	 outra.	 Assim	 é	 que	 gradualmente,	 no	 curso	 do	
trabalho	de	campo,	ele	próprio	se	torna	o	elo	entre	culturas	por	força	de	
sua	vivência	em	ambas;	e	é	esse	conhecimento	e	essa	competência	que	ele	
mobiliza	 ao	 descrever	 e	 explicar	 a	 cultura	 estudada.	 Cultura,	 nesse	
sentido,	 traça	 um	 sinal	 de	 igualdade	 invisível	 entre	 o	 conhecedor	 (que	
vem	 a	 conhecer	 a	 si	 próprio)	 e	 o	 conhecido	 (que	 constitui	 uma	
comunidade	de	conhecedores).	
	 De	 fato,	 poderíamos	dizer	 que	 um	antropólogo	 inventa	 a	 cultura	
que	 ele	 acredita	 estar	 estudando,	 que	 a	 relação	 –	 por	 consistir	 em	 seus	
próprios	 atos	 e	 experiências	 –	 é	 mais	 real	 do	 que	 as	 coisas	 que	 ela	
relaciona.	 No	 entanto,	 essa	 explicação	 somente	 se	 justifica	 se	
compreendemos	 a	 invenção	 como	 um	 processo	 que	 ocorre	 de	 forma	
objetiva,	por	meio	de	observação	e	aprendizado,	e	não	como	uma	espécie	
de	 livre	 fantasia.	 Ao	 experienciar	 uma	 nova	 cultura,	 o	 pesquisador	
identifica	 novas	 potencialidades	 e	 possibilidades	 de	 se	 viver	 a	 vida,	 e	
pode	 efetivamente	 passar,	 ele	 próprio,	 por	 uma	 mudança	 de	
personalidade.	 A	 cultura	 estudada	 se	 torna	 visível	 e	 subsequentemente	
plausível	para	ele;	de	 início	ele	a	apreende	como	uma	entidade	distinta,	
uma	maneira	de	 fazer	as	 coisas,	 e	depois	 como	uma	maneira	 segundo	a	
qual	 ele	 poderia	 fazer	 as	 coisas.	 Desse	 modo,	 ele	 pela	 primeira	 vez	





suas	 pressuposições	 são	 percebidas	 como	 autoevidentes.	 É	 apenas	
mediante	uma	"invenção"	dessa	ordem	que	o	sentido	abstrato	de	cultura	
(e	de	muitos	outros	conceitos)	pode	ser	apreendido,	e	é	apenas	por	meio	




	 En	 ese	 sentido,	 la	 relación	 entre	 culturas	 resulta	 fundamental	 para	 el	
estudio	y	comprensión	de	la	cultura	investigada.	Ese	proceso	realmente	pasa	-	y	
eso	 lo	 he	 podido	 vivir	 en	mi	 experiencia	 personal	 -	 por	 una	 reelaboración	 de	
nuestra	propia	cultura,	al	inventar,	en	el	sentido	de	Wagner,	la	cultura	del	Otro.	
Y,	todavía	más	importante,	se	puede	emprender	una	reinvención	del	concepto	de	
cultura,	 pues	 aquello	 que	 aprendemos	 en	 la	 academia,	 antes	 del	 trabajo	 de	
campo,	resulta	insuficiente	para	interpretar	toda	la	situación	que	se	vive	in	situ.	
Nosotros,	yo	y	 los	nativos,	reinventamos	 la	cultura	como	concepto,	 lo	que	abre	
nuevas	posibilidades	de	inteligibilidad.	Es	sobre	eso	que	se	apoya	este	capítulo:	
un	 trabajo	 de	 campo	 donde	 la	 relación	 entre	 el	 “yo”	 y	 el	 “otro”	 -en	 ambas	





Ya	 hemos	 mencionado	 anteriormente	 que,	 desafortunadamente,	 en	
algunos	 círculos	 de	 las	 ciencias	 sociales	 incluida	 la	 antropología,	 se	 ha	
convertido	 en	 lugar	 común	 considerar	 a	 los	 indígenas	 que	 están	 en	 la	 ciudad	
como	“aculturados”	o	“civilizados”;	como	aquellos	que	ya	han	perdido	su	cultura	
original	y	que	ahora	están	en	una	especie	de	limbo	cultural:	ni	allí	ni	aquí,	presos	
entre	 mundos,	 absorbidos	 por	 la	 sociedad,	 pero	 al	 mismo	 tiempo	 viviendo	 al	
margen	de	 la	cultura	occidental.	Ese	predicado	ya	ha	sido	 teoría	habitual	en	 la	
antropología	indígena	y	ya	ha	asumido	muchas	formas	conceptuales,	como	las	ya	
citadas	 “transfiguración	 étnica”	 o	 “fricción	 interétnica”.	 Sahlins	 (1997,	 pg.	 52)	





quanto	 a	 se	 tornar	 como	 nós.	 Pois	 acontece	 que	 essas	 sociedades	 não	
estavam	 simplesmente	 desaparecendo	 há	 um	 século	 atrás,	 no	 início	 da	
antropologia:	 elas	 ainda	 estão	 desaparecendo	 —	 e	 estarão	 sempre	
desaparecendo	 […]	 Pois	 ao	 menos	 aqueles	 povos	 que	 sobreviveram	
fisicamente	ao	assédio	colonialista	não	estão	fugindo	à	responsabilidade	
de	elaborar	culturalmente	tudo	o	que	lhes	foi	infligido.	Eles	vêm	tentando	






sociedad	 moderna,	 globalizante	 y	 homogénea,	 sino	 de	 una	 demarcación	 de	 la	
diferencia	e	incorporación	del	sistema	mundial	a	su	propio	sistema	de	mundo,	es	
decir,	 una	 aprehensión	 del	 Otro,	 según	 los	 propios	 términos.	 	 Sahlins	 cita	 a	
Latour	(1996,	pg.	5,	 In	Sahlins,	1997,	pg.	52),	que	da	 luz	sobre	ese	movimiento	
cultural	dinámico	de	los	pueblos	nativos	estudiados	por	nosotros:	
	 As	 culturas	 supostamente	 em	 desaparecimento	 estão,	 ao	
contrário,	muito	presentes,	ativas,	vibrantes,	inventivas,	proliferando	em	
todas	 as	 direções,	 reinventando	 seu	 passado,	 subvertendo	 seu	 próprio	
exotismo,	 transformando	 a	 antropologia	 tão	 repudiada	 pela	 crítica	 pós-
moderna	em	algo	favorável	a	elas,	‘reantropologizando’,	se	me	permitem	
o	 termo,	 regiões	 inteiras	 da	 Terra	 que	 se	 pensava	 fadadas	 à	
homogeneidade	 monótona	 de	 um	 Mercado	 global	 e	 de	 um	 capitalismo	
desterritorializado	 [...].	Essas	 culturas,	 tomadas	de	um	novo	 ímpeto,	 são	
fortes	demais	para	que	nos	demoremos	sobre	nossas	 infâmias	passadas	
ou	nosso	atual	desalento.	O	que	se	carece	é	de	uma	antropologia	disposta	
a	 assumir	 seu	 formidável	 patrimônio	 e	 a	 levar	 adiante	 suas	 muitas	 e	
valiosas	intuições.	
	
Esta	 última	 cita	 resume	 lo	 que	me	 gustaría	 explicar	 en	 este	 capítulo	 de	
Discusión,	 pues	 aquí	 trataremos,	 precisamente,	 de	 grupos	 indígenas	 que	 están	
llevando	a	cabo	ese	proceso	de	movimientos	dinámicos	-señalado	por	Sahlins	y	
Latour-	 de	 reinvención,	 reantropologización	 y	 subversión.	 Y	 a	 mí,	 en	 tanto	
observador	del	mismo,	solo	me	resta	presentar	dicho	movimiento	de	la	forma	en	
que	lo	he	percibido	y	me	ha	sido	transmitido	por	los	indígenas.	A	pesar	de	haber	




en	 la	 actualidad,	 el	 hombre	 “blanco”	u	 “occidental”	 que	puebla	 en	buena	parte	
Manaus.	
Según	Athias	(1995,	2007,	2010),	existe	un	"espacio	geográfico	Tukano"	
(una	cartografía	de	 lugares	mitológicos),	por	donde	se	desplazan	 los	 indígenas	
de	 la	 región	 del	 Alto	 Río	 Negro,	 cuestión	 que	 ya	 trataremos	 en	 las	 narrativas	
mitológicas.	 En	 ese	 espacio	 hay,	 factualmente,	 un	 libre	 movimiento;	 los	
indígenas	 se	 desplazan	 por	 territorios	 comprendidos	 como	 tierras	 indígenas	
aunque	estén	fuera	de	la	Tierra	Indígena	del	Alto	Río	Negro,	homologada	por	el	
gobierno.	
















sobre	 la	migración,	 no	 veo	 una	 disposición	 real	 de	 los	 indígenas	 a	 dirigirse	 al	
“mundo	de	los	blancos”.	Lo	que	me	parece	más	adecuado	es	que	ellos	realizan	un	
viaje	 de	 vuelta	 por	 los	 lugares	 que	 corresponden	 al	 recorrido	 hecho	 por	 la	
culebra-canoa	en	el	inicio	de	la	creación	de	la	humanidad.	Ese	viaje	de	vuelta	es	
un	hito	clave	en	el	proceso	migratorio	de	los	indígenas	del	Alto	Río	Negro	hacia	
la	 ciudad	 de	Manaus	 en	 la	medida	 que	 ellos	 entienden	 que	 están	 viajando	 río	
abajo,	desplazándose	hacia	territorios	ancestrales.	Un	viaje	que,	por	lo	demás,	es	
propiciado,	en	muchos	casos,	por	motivos	específicos.	Justino,	por	ejemplo,	habló	
de	 oportunidad	 de	 empleo	 y	 en	 la	 formación	 de	 sus	 hijos;	 Raimundo	 dijo	 que	
quería	 rehacer	 ese	 viaje	 de	 la	 culebra-canoa	 y	 terminó	 estableciéndose	 en	
Manaus;	Gabriel,	posiblemente,	migró	a	la	ciudad	debido	a	serios	conflictos	en	su	
comunidad,	pero	ha	 tomado	para	sí	 la	misión	de	emprender,	 en	 la	 ciudad,	una	
revitalización	de	la	cultura	Tukano.	
Diferentes	motivos,	 situaciones	específicas,	pero	 todos	están	conectados	
por	 la	 naturaleza	 del	 desplazamiento.	 Quiero	 recalcar	 que	 todos	 se	 han	
desplazado	 por	 una	 geografía	 Tukano.	 Además	 de	 eso,	 todos	 han	 tomado	 el	
rumbo	de	practicar	aspectos	de	la	cultura	como	una	forma	de	revitalización,	por	
una	 parte,	 y	 también	 como	 una	 presentación	 y	 representación	 de	 los	 valores	
culturales	para	 los	blancos,	por	otra	parte.	Practicar,	vivir	 la	cultura	y	 también	
mostrar	a	los	blancos	quiénes	son	los	Tukano,	delimitando	fronteras	y	marcando	
la	diferencia.	
Existen,	 sin	 embargo,	 otros	motivos	para	 el	desplazamiento	a	 la	 ciudad.	







urbano,	 guarda	 en	 sí	 un	mundo	 de	 posibilidades	 y	 eso	 se	 puede	 presentar	 de	
acuerdo	con	la	metafísica	de	la	depredación	o	de	la	aprehensión	ontológica	pues,	




parentesco,	 donde	 reina	 la	 consanguinidad,	 hacia	 el	 exterior	 del	 sistema	
concéntrico,	donde	prevalece	la	afinidad.	Si	tenemos	la	alteridad	como	relación	































dijo	que	había	notado	que,	 en	Manaus,	 se	 están	 realizando	 cosas	que	 ya	no	 se	
hacen	en	el	Alto	Río	Negro.	Entre	esas	cosas	está	la	construcción	de	Malocas,	los	
rituales	 -	 incluyendo	 el	 Dabucuri	 y	 el	 Jurupari	 -,	 el	 trabajo	 de	 los	 curanderos,	
especialmente	 de	 los	 Kumús,	 entre	 otros	 diacríticos	 culturales.	 Al	 parecer,	
cuando	 los	 indígenas	 van	 a	 Manaus,	 es	 el	 exterior,	 representado	 aquí	 por	 el	
blanco,	 el	 entorno	 que	 le	 da	 la	 oportunidad	 de	 realizar	 todas	 esas	 facetas	
culturales.	 Raimundo	 comenzó	 a	 hacer	 representaciones	 de	 danzas	 y	 rituales	
para	 los	 turistas,	 después	 que	 los	 dueños	 de	 una	 agencia	 de	 viaje	 se	 lo	
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propusieron.	 Justino	 creó	 la	 asociación	 Bayaroá	 a	 partir	 de	 una	 necesidad	 –
constatada	por	él	mismo-	de	entendimiento	y	valoración	por	parte	de	los	blancos	
de	 las	 costumbres	e	 idiosincrasias	 indígenas,	 como	por	ejemplo	 los	 rituales	de	
curación	o	su	música.	Gabriel	ha	encontrado	en	 la	ciudad	lo	que	él	más	quería:	
ser	un	portavoz	de	la	cultura	Tkano	y	plasmó	eso	en	la	escritura.	Muchos	otros	




como	 el	 empleo	 y	 la	 escuela,	 son	 coadyuvantes	 en	 el	 proceso	migratorio.	 Son	
importantes	en	la	medida	que	estos	les	dan	a	los	indígenas	el	conocimiento	que	

















de	 parentesco	 de	 los	 indígenas	 Tukano,	 específicamente	 con	 la	 relación	 entre	
consanguinidad	y	 afinidad.	 Podemos	decir	 que	 esta	 relación	 es	 opuesta,	 pero	 las	
dos	 dimensiones	 se	 completan	 en	 el	 sistema	 de	 parentesco.	 Mientras	 la	
consanguinidad	 se	 ubica	 en	 el	 centro	 del	 sistema	 concéntrico,	 manteniendo	 el	
proceso	 de	 alianza	 y	 afiliación,	 la	 afinidad	 está	 direccionada	 al	 exterior.	 La	
consanguinidad	se	construye,		mientras	la	afinidad	ocurre.		Eso	significa	decir	que	
son	 los	 indígenas	 quienes	 construyen	 la	 consanguinidad,	 a	 partir	 de	 alianzas	
matrimoniales,	 afiliación	 parental,	 unión	 con	 grupos	 afines,	 en	 un	 proceso	 de	
construcción	 de	 la	 socialidad.	 Sin	 embargo,	 eso	 depende,	 en	 gran	 medida,	 de	
aquello	que	ocurre,	que	ya	existe	por	sí	solo,	virtualmente	o	materialmente,	que	es	
la	afinidad	con	el	Otro,	con	la	alteridad.	
Por	 tanto,	 la	 identidad,	 relación	 tan	 importante	 para	 los	 indígenas,	 no	 es	
algo	que	ocurre,	sino	construida	a	partir	de	 la	consanguinidad.	No	obstante,	es	 la	




La	 historia	 del	 contacto	 de	 los	 Tukano,	 pasando	 principalmente	 por	 la	
inserción	de	los	misioneros	salesianos	en	la	región	y,	por	consiguiente,	una	mayor	
apertura	 a	 la	 civilización	 -	 que	 incluye	 el	 proceso	 migratorio	 hacia	 los	 centros	
urbanos	 de	 la	 región,	 inclusive	 Manaus	 -,	 seguramente	 ocasiona	 un	 proceso	 de	
alteración	 más	 extremado,	 más	 acentuado	 y	 más	 visible.	 Sin	 embargo,	 esta	
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transformación	 todavía	 obedece	 a	 reglas	 de	 un	 sistema	 que	 ocurre	 desde	 fuera	
hacia	dentro.	
	La	 alteración	 consiste	 en	 la	 aprehensión	 de	 la	 alteridad,	 que	 está	 en	 el	
exterior,	 causando	 transformaciones	 en	 las	 bases	 socioculturales	 del	 grupo.	 Se	
pueden	observar	las	alteraciones	en	el	centro	formador	de	los	grupos	Tukano	por	
medio	 de	 las	 recientes	 transformaciones	 en	 las	 reglas	 de	 parentesco,	
principalmente	en	 lo	que	se	refiere	a	 los	cambios	estrictos,	además	de	formación	
de	alianzas	con	otros	grupos	afines,	diferente	a	 lo	que	se	idealizaba	en	el	pasado,	
aparte	 de	 la	 inclusión	 del	 blanco	 como	 posible	 afín,	 con	 quien	 se	 puede	 formar	
alianzas	de	matrimonio.	
El	 proceso	 de	 alteración	 de	 los	 indígenas	 Tukano	 del	 Alto	 Río	 Negro,	
principalmente	de	aquellos	que	están	en	la	ciudad	de	Manaus,	ocurre	por	medio	de	
la	 noción	 de	 Canibalismo	 Metafísico.	 El	 Otro	 se	 incorpora	 materialmente	 o	
inmaterialmente	 y	 esa	 aprehensión	 ontológica	 rellena	 un	 espacio	 que,	 de	 algún	
modo,	 ya	 le	 estaba	 reservado.	 Este	 proceso	 provoca	 una	 dinámica,	 causando	
transformaciones	socioculturales,	pero	en	una	sociocosmología	que	está,	de	algún	
modo,	 preparada	 para	 eso,	 puesto	 que	 está	 tan	 abierta	 y	 tan	 dinámica	 que	 sus	
transformaciones	no	ocurren	de	modo	descontrolado.	El	 indígena	las	 incorpora	y	
se	transforma,	pero	según	sus	propias	creencias.		
Asumo	 que	 mes	 siento	 atraído	 por	 la	 interpretación	 que	 indica	 que	 los	
blancos	han	sido	tan	bien	recibidos	por	los	indígenas,	los	sacerdotes	y	su	religión	
tan	 fácilmente	 impuestos,	debido	a	que	 los	Tukano	querían	 reparar	un	error	del	
pasado.	 	En	el	mito	de	la	creación,	el	blanco,	a	pesar	de	ser	un	hermano	pequeño	
joven	 del	 indígena,	 puesto	 que	 ha	 salido	 por	 último	 de	 la	 culebra-canoa,	 hizo	
mejores	elecciones:	se	ha	bañado	en	el	lago	de	leche	y	ha	elegido	los	instrumentos	




Creo	 que,	 cuando	 los	 misioneros	 salesianos	 llegaron	 a	 la	 región,	 los	
indígenas	ya	poseían	esa	versión	del	mito.	Al	ver	a	los	blancos,	ofreciéndoles	una	
transformación,	una	religión,	un	Dios,	un	bautismo,	tuvieron	la	oportunidad	ideal	
para	 que	 se	 redimieran	 del	 error	 del	 pasado.	 Inclusive,	 tal	 como	 se	 refleja	 en	 el	
mito,	 el	 acto	 de	 bañarse	 en	 el	 lago	 de	 leche	 puede	 estar	 relacionado	 con	 el	
bautismo	 cristiano.	 Es	 como	 si	 los	 blancos,	 por	 medio	 del	 bautismo,	 estuvieran	
representando	aquel	momento,	el	momento	en	el	que	obtuvieron	el	poder.	De	este	
modo,	 los	 indígenas,	 claramente,	 querían	 ser	 bautizados	 para	 incorporar	 ese	
poder.	 Aparte	 de	 su	 naturaleza	 metafísicamente	 canibalística,	 los	 indígenas	
también	 querían	 reparar	 la	 elección	 equivocada	 del	 inicio	 de	 la	 creación,	
aceptando	 a	 los	 blancos	 y	 su	 religión.	 En	 mi	 opinión,	 nada	 más	 explica	 la	
aceptación	 tan	 extremada	 de	 la	 presencia	 salesiana	 en	 la	 región.	 Los	 indígenas,	
además	 de	 aceptar	 a	 los	 sacerdotes,	 han	 estado	 de	 acuerdo	 con	 todas	 sus	
demandas	e,	inclusive,	llegaron	a	quemar	las	Malocas,	por	orden	de	los	sacerdotes.	
Con	 esa	 actitud,	 los	 indígenas,	 seguramente,	 creían	 que	 iban	 a	 recibir	 algo	muy	
importante	a	cambio,	para	llegar	al	punto	de	derribar	las	Malocas	y	trasladarse	a	
viviendas	 unifamiliares.	 Las	 Malocas	 eran	 uno	 de	 los	 puntos	 socioculturales	
centrales	entre	los	nativos.		
Podemos	 decir	 que	 el	 proceso	 de	 migración	 hacia	 Manaus	 obedece	 a	 un	
proceso	 de	 depredación	metafísica,	 mejor	 dicho,	 y	 utilizando	 el	 termino	 que	 he	
elegido	 como	 el	 más	 adecuado	 al	 contexto	 de	 este	 trabajo,	 un	 canibalismo	
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